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REFLEJOS DE LA MISTICA DEL SIGLO DE ORO ESPAlOL
EN EL BRASIL MODERNO: UNA LECTURA DE LA POESIA




En 1959, tras un periodo de gran abatimiento, muri6 sola en un hospital de Rio de
Janeiro la Madre Maria Jose de Jesus, religiosa carmelita, poeta y traductora de la obra
de Santa Teresa de Avila al portugues. Afios antes, habia establecido una rara
colaboraci6n literaria con el poeta Manuel Bandeira que le prolog6 el primer libro de
poemas, publicado p6stumamente por el Convento de Santa Teresa. Respecto a la
monja-poeta escribi6 Bandeira: "Madre Maria Jose escrevia versos no mesmo espirito
em que os escrevera a grande santa Teresa de Avila" (Andorinha 292). Sin embargo,
esta comparaci6n de evidente caracter laudatorio deja que se escape el aspecto quizas
mis complejo de la producci6n literaria de la Madre Maria Jose, es decir, su fidelidad
absoluta, y consecuente subordinaci6n, al legado de sus clasicos predecesores espafioles
Teresa de Avila y San Juan de la Cruz.
Parad6jicamente, la convergencia entre la sensibilidad mistica y el talento literario
en su poesia contribuyeron para que su presencia pasara inadvertida en el reducido
circulo de poetas brasileflos dedicados a la poesia religiosa. Las razones de su virtual
desaparecimiento son posiblemente dos. Primero, su poesia -- claramente vinculada
a la podtica de base espiritual de sus clasicos predecesores, Santa Teresa y San Juan-
refleja el problema de la diseminaci6n tardia en Brasil de la escritura mistica de la
Espafia del Siglo de Oro. Y segundo, su rol de traductora -- una tarea que Walter
Benjamin califica de "derivative, ultimate and ideational" (77)- quizas haya contri-
buido de algin modo para que se obliterara su perfil de autora.
La escritura mistica ha sido tradicionalmente objeto de constante escrutinio, en
parte por brindarnos textos de sentido opaco, productos de una rara amalgama entre el
impulso religioso y la dicci6n podtica. El discurso mistico, que desafia los limites
comunicativos del lenguaje para expresar la experiencia profundamente intemrnalizada
de lo divino, se forja a travs de alusiones, sorprendentes asociaciones y vastas redes
metaf6ricas; por lo tanto, converge en muchos aspectos con las formas narrativas del
discurso literario propiamente dicho. William James parece haber sido uno de los
primeros pensadores en reevaluar los contenidos estrictamente devocionales de la
literatura religiosa. En su clAsico estudio sobre el misticismo, James calificaria la prosa
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de Santa Teresa y la poesia de San Juan como "altas" manifestaciones del arte literario,
comparando su estructura con la de la mhsica. Tambkn Paul Vakry, algunos anos
despues, reflexionando sobre el tema que le obsesionaba -los procesos mismos de
creaci6n y evoluci6n de la poesia- detectaria en la narrativa espiritual del catolicismo
occidental formas de expresion "no-conceptuales", para el Ia base discursiva de la
poesia.
A Valery se le debe incluir en el planteo de las relaciones entre misticismo y arte
poetico por dos motivos aparentemente sin conexi6n: sus frecuentes afirmaciones de
agnosticismo y su riguroso programa estetico. Aunque se haya identificado como no-
religioso, el poeta, lector de James (Robinson-Valery 16), parece haber aceptado las
ideas del fil6sofo sobre el valor iterario de la escritura mistica cuando desarroll6 la
noci6n, quejamas abandonaria, de que la literatura es "une mystique de developpement
interne" (Robinson-Valery 23). Asi es que en Valery Ia interiorizacion, base de las
prdcticas meditativas de la espiritualidad mistica, es un ejercicio de perfeccionamiento
de la sensibilidad y de Ia percepci6n -valores fundamentales para el desarrollo del arte
poetico.
Sin embargo, en estas reflexiones, el poeta que se autodescribi6 como aquel que
"pense en rationaliste archi-pur [y que] sens en mistique" (Valery, Cahiers 418), se
referia a la base fenomenol6gica del misticismo, mas que a sus formas discursivas,
hasta que, en un momento dado, y por casualidad casi mistica, descubri6 Ia poesia de
San Juan de la Cruz. El encuentro entre el esteta frances y el mistico espaiol se efectu6
gracias a las traducciones de "Cantico espiritual" y de "Noche oscura" hechas por un
desconocido monje carmelita frances del siglo XVII. La reaccion de Valery al leerlas
fue de pura sorpresa. San Juan lo habia conquistado por Ia precision de sus imAgenes
y por la musicalidad de sus versos (The Art ofPoetry 284). Pero sobre todo, Valery se
dejaria cautivar por su traductor, el Padre Ciprian.Figura casi enteramente ignorada, el monje impresion6 a V alery por haber
mantenido en frances Ia pureza de Ia poesia de San Juan y por haber renunciado al papel
de autor. Al autor frances -viviendo en una epoca en que "almost the only thing of
importance is to become known"- (The Art of Poetry 289) le conmoverian entonces
Ia "curiosa invisibilidad" (289) y dedicacion con que el religioso carmelita lleg6 a darle
a San Juan una voz en frances. Al descubrir la poesia de San Juan, Valery recuperaria
del olvido a su traductor y, a partir de ahi, basado en su propia experiencia, se
propondria reflexionar sobre la dificil posicion a que el publico y la critica habian
relegado la poesia religiosa.
Curiosamente este proceso de recuperacion de un genero literario en riesgo de
olvido se repetiria en Brasil en los anios cincuenta, cuando Manuel Bandeira, al igual
que Valery, se dedic6 a Ia tarea de promover Ia desconocida obra de Ia Madre Maria
Jose. Bandeira y la madre desarrollaron una curiosa amistad intelectual sin jamas
haberse visto, pues la monja observaba la regla carmelita de reclusion estandole vedado
establecer contactos cara a cara con personas que no fueran las religiosas. La prima de
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Bandeira, monja en el mismo convento, le pidi6 at poeta que se reuniera con la priora,
en aquel entonces la Madre Maria Jose, para aconsejarla sobre dificultades que
enfrentaba en su traducci6n de Santa Teresa. Pronto, Jo que seria en principio solo una
cita evolucion6 en colaboraci6n literaria. A la madre, Bandeira le ensefl la "tecnica
do verso livre que elateve curiosidade de conhecer" (Bandeira, Andorinha 290). Juntos
trabajaron en Ia composicion de una pieza de oratorio titulada "Alegrias de Nossa
Senhora". Su admiraci6n por el talento de la monja llev6 at infatigable poeta
modernista, a pesar de su declarado agnosticismo, a reunir argumentos que le
permitiesen reflexionar sobre el estado de profundo abandono at cual se habia relegado
la poesia de inspiraci6n religiosa y, ademas, se hizo un ardiente defensor del genero.
Bandeira, que en muchos aspectos participa de las ideas de Valery -particular-
mente en el considerar la poesia como la mas perfecta forma del arte literario- poseia,
al contrario del poeta frances, una suerte de personatidad artistica proteica. Su
trayectoria poetica se distingue por cambios en la tematica, Ia tfnea estetica o los modos
de composici6n aparentemente bruscos, aunque cuidadosamente concebidos. El
carcter experimental de Bandeira claramente choca con el rigor casi ctasico de Vatery,
pero ambos llegaron, a traves de distintas trayectorias, a conclusiones amilogas
respecto at valor de Ia cultura espiritual expresada en poesia. De algan modo,
reconocieron tambidn las intersecciones posibles entre la poesia moderna y la lirica de
inspiraci6n religiosa.
Vatery y Bandeira, como poetas y criticos, encontraron en et Siglo de Oro espafot
y en las figuras oscuras de dos religiosos y traductores materia de reflexion sobre la
naturaleza misma del proceso de renovaci6n de la poesia. Fueron, ademas, los dos
religiosos los que presentaron al frances y at brasilelo la mistica espaiota chisica en
sus traducciones y que dieron continuidad at arte consagrado por esta tradicion. Pero
et hecho de que tales traducciones hayan de alguin modo desaparecido de la memoria
literaria actual, ilustra la presencia de una singular dinaimica de transmision de vatores
en et campo de Ia literatura de base religiosa: ta de que ilustres precursores como Teresa
de Avila y San Juan de la Cruz se hayan convertido en monumentos, y que, sus
continuadores (en Francia el Padre Ciprian, y en Brasil la Madre MariaJose), hayan
elegido (inicamente preservartos o enaltecerlos en sus obras. Fietes seguidores de Ia
etica carmelita de la humildad, los dos religiosos prefirieron hacerse "invisibles" para
el universo quizas demasiado mundano de las instituciones titerarias. Las impticaciones
y el efecto de tat decision en Ia poesia de la Madre Maria Josei es et tema central del
anAlisis que se sigue.
La orden carmetita, fundada por Teresa de Avila en el siglo XVI, sootteg6 a Brasil
dos deicadas despueis y bajo circunstancias adversas. Por un lado su fundadora -la
beata Jacinta de Sao Jose- tuvo que enfrentarse sucesivas veces con el obispo de Rio
de Janeiro, quien, fiel a la decision de Ia corona portuguesa de timitar Ia expansion de
las 6rdenes religiosas en et imperio, la acusaba de promover y practicar "excesos
misticos" (Algranti 96). Por otro lado, Portugal, en su esfuerzo de aumentar la
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poblaci6n de su colonia en America, a la vez que buscaba "emblanquecerla," trat6 de
impedir que se fomentara el celibato, especialmente entre las pocas mujeres blancas
residentes en Brasil (64). A pesar de los obstculos, se estableci6 por fin la orden
carmelita en 1781, pero es preciso decir que el convento de Santa Teresa se mantuvo
por largos aios alejado de su base iberica, sin practicamente recibir ningin apoyo de
su liderazgo espafiol o portugues. Asimismo, aunque la fundadora de la orden hubiera
introducido en Rio de Janeiro libros sobre la espiritualidad misticajunto con las obras
de Teresa de Avila y San Juan, no seria sino hasta las primeras decadas de este siglo,
en manos de la Madre Jose, que Ia cultura religiosa y literaria de la tradicion carmelita
se daria a conocer mis ampliamente en Brasil.
Nacida en Rio de Janeiro a finales del siglo XIX, la Madre Maria Jose dedic6 los
idtimos 23 afios de su vida a la traducci6n al portugues de Ia obra completa de Santa
Teresa. A traves de su ardua labor de traductora se convirti6 en una suerte de eco de
la monja espanlola, y al hacerlo se dej6 absorber en Ia absoluta singularidad de Ia figura
y legados de su famosa predecesora.
Pese a ser huerfanas -tanto Teresa de Avila como Honorina de Abreu (nombre
secular de Ia Madre Maria Jose), y de haber rogado las dos a la Virgen Maria que
reemplazara a sus respectivas madres -pocas son las coincidencias entre la vida de la
monja brasilefia y Ia que nos narrara Santa Teresa en su autobiografia. A diferencia de
la carmelita espanola que proviene de Ia nobleza decadente, la Madre Maria Jose
pertenecia a la elite intelectual de Rio de Janeiro. Extremadamente bien educada y con
especial talento para los idiomas, contaba el latin -Iengua que Santa Teresa lamentaba
jamis haber manejado- entre los otros seis idiomas que escribia o hablaba. Mientras
que a Santa Teresa le tom6 casi dos anos decidirse a ingresar a Ia orden carmelita, la
Madre Maria Jose, segiu algunos relatos, abandon6 abruptamente la vida secular
despues de una noche de gala, luego de haber tenido lo que fue su primera experiencia
mistica (Sciadini 26). La decision de Honorina trastom6o a su padre, el distinguido
historiador Capistrano de Abreu, que mucho se enorgullecia de la educacion neo-
iluminista y afrancesada de su hija. Por eso, al contrario del padre de Teresa, que apoy6
su eleccion de Ia vida religiosa, Abreu se neg6 a ver de nuevo a Honorina despues de
su entrada en el convento de las carmelitas en 1911. La ruptura con el padre y la
imposibilidad de reconciliar el radical ateismo de este con la vida religiosa que para si
eligi6 constituyeron parte del drama religioso de Ia Madre Maria Jose.
Un aflo despues de hacerse monja volvid a escribir poesia -actividad que habia
abandonado al decidirse por la vida religiosa. Pero su regreso a Ia literatura fue sobre
todo un gesto de obediencia. Pues, repitiendo una honorable tradicion de Ia cultura
literaria conventual (Leclercq 196), solo recomenz6 a escribir atendiendo al insistente
pedido de Ia priora de su convento. La Madre Maria Jose desempefiaba andnimamente
las tareas de traduccion o escritura que le eran asignadas en cumplimento de latradicion
de reserva y modestia vigente en la vida conventual. En poco tiempo se hizo claro que
ella era la mejor formada de las monjas de su comunidad, y se decidid que sus talentos
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y dotes intelectuales se aplicarian al servicio de la orden carmelita entonces floreciente
en el sureste de Brasil.
Es preciso decir que el brillo de la Madre Maria Jose es raro en la historia
conventual brasilefla. Las instituciones religiosas del pals, desde su fundacion, se
enfrentaron continuamente con graves dificultades economicas. Asi, la lucha por la
mera supervivencia se reflejaba en el nivel de educacion de las religiosas, casi siempre
precario. La mayoria de las mujeres religiosas brasilelas, incluyendo a las de origen
aristocratico, carecian de una educaci6n sistematica, habiendo sido tipicamente
autodidactas o recibido escasa educaci6n en sus hogares (Aigranti 248). A diferencia
de la situaci6n en Hispanoamerica, las instituciones religiosas femeninas en el Brasil
colonial nunca ilegaron a constituirse en centros de espiritualidad mistica o refugio
para mujeres cultas, como Sor Juana Ines de la Cruz. Mientras en Mexico los conventos
funcionaron como instituciones educacionales desde el siglo XVI, en Brasil eso no
ocurriria hasta fines del siglo XVIII. La tradici6n de escribir una de las ms
estimadas practicas carmelitas en la peninsula Ibdrica e Hispanoamrica era enton-
ces rara, si no virtualmente inexistente, en Brasil (248). Se puede entonces concluir que
el trabajo de la Madre Maria Jose marca el inicio de una cultura literaria en los
conventos brasilefos, gracias en particular a sus traducciones y su a obra podtica.
En sus diferentes formas, la poesia de la Madre Maria Jose comunica un cierto
triunfalismo religioso, que a nivel hist6rico y sociologico indica la posicion de
autoridad que empez6 a conquistar el catolicismo institucional en Brasil a comienzos
de siglo (Romano 111). A nivel lingilistico, sus poemas, en vez de centrarse en
imagenes y metiforas densas -como suele ocurrir en el lenguaje mistico de San
Juan- se valen de comparaciones directas muy al modo de la prosa teresiana. A pesar
de esos rasgos, la Madre Maria Jose sigue el modelo de San Juan, en particular al
atenerse a esquemas mtricos estrictos y al elegir formas podticas basadas en paradigmas
musicales. En verdad, el hecho de que su poesia valorice patrones estables de ima y
armonia de ritmo, le facult6 a componer letras de himnos religiosos. Ademfis de los
himnos y cantos que compuso para que fueran ejecutados en las fiestas religiosas de su
comunidad, escribi6 innumerables sonetos que fueron, quizfis, su medio predilecto de
expresion.
Uno de estos sonetos conlleva su muy particular version -por ser optimista- de
la doctrina medieval cristiana de contemptu mundi, persistente en Ia ortodoxia
carmelita.' En el mismo soneto se destacan afin resonancias del culto a la naturaleza,
'Seguimos aqui Ia interpretacion de Ia teologia cristiana en la Edad Media y el Renacimiento
del historiador frances Jean Delumeau. Segum el, Ia doctrina de contemptu mundi constituye un
sistema de valores negativos que rechaza nociones de "sujeto," "individuo" e "identidad".
Expresa entonces una tradicion de desprecio por el orden mundano, presente en la Biblia y en
filosofos moralistas clasicos como Plutarco. Delumeau explica que tal doctrina proviene de "a
lasting nostalgia for a primitive, asexual man-angel, 'spiritualized' and dedicated to pure
contemplation". A este "hombre angelico" se le puede ver como el modelo de otra figura




muy presente tambien en la lirica de San Juan, aparte de la repeticion del clasico tema
teresiano de la "interioridad de lo divino" -noci6n que Santa Teresa hered6 de San
Agustin y cuyo postulado es el de que Dios se descubre a travis de un ascetico proceso
de profundizaci6n de la vida interior. Sin embargo, en contraste con el tono
caracteristicamente alusivo de San Juan y con las densas formas retoricas teresianas,
el soneto de la Madre Maria Jose echa mano de un estilo simple, figurativo, y por lo
tanto mas literal. A nivel temAtico, el poema pone de manifiesto un claro mensaje
redentor.
Se puede por consiguiente inferir que la base de la poetica de la Madre Maria Jose
esta en una suerte de motivaci6n esttica vinculada a una concepcion categorica de Ia
fe. A este respecto, escribe la monja brasilenia:
Olhei tudo ao redor, e estranhei a existencia
Quer quer dizer a vida? E sonho? 1 realidade?
Meu ser, o espaco, o tempo, o mundo, a humanidade
o que vejo, o que penso -e fic9ao ou evidencia?
Pareceu-me o universo uma enorme falencia,
E eu o tomo errante e s6 na imensidade...
Por toda a parte o vacuo, a falta, a soledade,
E, sibilando no ar, un sopro de demencia...
Vi-me s6, num penhasco, e o maria me tragava
EntAo bradei: "Meu Deus! eu creio! a ti acudo
Es o Principio e o Fim; e eu tua fllha e escrava..."
E logo a luz voltou... A terra vi florida,
Olhei tudo em redor, e reconheci tudo..
E prossegui, serena, a jornada da vida.
("Vertigem" Sonetos 37)
Se nos presenta aqui una vision de mundo que desde luego refleja dicotomias
elementates tipicas de la espiritualidad teresiana, que esquematicamente define at
mundo fisico como matigno y peligroso, y at mundo espiritual como puro y estabte.
Solo que, a modo de variacion de la teologia negativa teresiana, Ia carmetita brasilenia
expresa su "rechazo at mundo" y a to mundano en formas discretas y moderadas en
tono. Por eso, en vez de condenar a las demoniacas trampas del mundo fisico -temra
constante en et ideario y en la retorica de ta Contrarreforma- la Madre Maria Jose
resalta las marcas negativas de un mundo en et cual Dios se ha constituido en ausencia.
Para etlo utiliza pares antiteticos, como, por ejemplo, caos (condensado en las
imAgenes de Ia naturaleza amenazadora y de la mente desordenada) y equilibrio (que
se alcanza Anicamente por medio de la interiorizacion o el autoexamen, que culminan
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en una suerte de autoimpuesta epifania, es decir, en la evidencia de que la aspiracion
a lo divino es el fruto de un drama sobre todo intimo). Sin embargo, en el poema Dios
figura menos como entidad religiosa que como categoria filosofica abstracta. Por eso,
el rol epistemol6gico de Dios, respecto a la voz evocativa del soneto es el de permitirle
constituir un nuevo "yo", vinculado al orden divino a traves de nexos relacionales
contradictorios. Al representarse los vinculos entre individuo y Dios, la poeta utiliza
entonces imagenes que expresan, o bien relaciones de parentesco (sou sua flha), o bien
relaciones de propiedad y subordinaci6n (sou sua escrava).
Ahora bien, la trilogia de sonetos titulada "Fe", "Esperanca" y "Caridade," aunque
claramente glosa tres lemas fundacionales de la dogmatica cristiana, tiene un tono
inesperadamente personal. Si se los toma en conjunto, los sonetos de la Madre Maria
Jose tienden a manifestar dos ejes temticos algo contrastantes. Por un lado, se
constituyen en exhortaciones u homenajes a figuras ejemplares; por otro, narran el
drama religioso de un cierto sujeto lirico, que no puede ser reducido a una construccion
poetica pura. En dicha trilogia se halla, por lo tanto, bien marcada una voz que a la vez
dirige a Ia enunciaci6n y le imparte un tono claramente autobiografico. Siguiendo el
molde del relato confesional de Santa Teresa en La vida, estos sonetos se componen
de fragmentos autobiograficos que le sirven a la Madre Maria Jose como pruebas
documentales de los varios estadios de su evolucion espiritual.
La mayor diferencia entre los sujetos de la narracion, en Ia carmelita brasilefa y
en la espafiola, reside en el modo como se comunican valores teologicos fundamenta-
les, como la profesi6n de fe y la experiencia de la conversion. En vez de utilizar la
ret6rica de la vacilacion, del miedo al equivoco o de la auto-acusacion, caracteristicas
de Santa Teresa, Ia Madre Maria Jose elige moldear su diccion poetica en tonos
predominantemente afirmativos. El concepto de fe, con sus implicaciones positivas,
se hace entonces el centro irradiador de su poetica, y el termino "fe" -ademas de
expresar la pre-condicion para que el ser religioso acepte la regla divina en su vida-
figura tambien como metonimia de Ia presencia de lo divino. Asi es que el elemento
fe es glorificado en su poesia atravds de la person ificaci~n del concepto y de su repetida
alegorizacion. En su configuracion lirica, la celebracion de Ia fe se realiza por medio
de vocativos similares a los que se emplean en las odas y los panegiricos. Tenemos pues
versos como el siguiente:
0 Fe, tu fflste a Mae que, na piscina
Batismal, me adotaste com clemencia;
Que me descortinaste -inda eu menina-
Horizontes sem fim a inteligencia.
Mil vezes arrancaste-me a sentina
Do pecado e tornaste-me a inocencia;
Em meus lAbios puseste a Hostia Divina
Que iluminou e encheu minha existencia.
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Tu faras cor que eu receba num sorriso
A morte ... E -salva enfim de mil escohos-
Tu me guiaras as portas do Paraiso.
B entao -como uma luz que se apagasse-
Teras fim, quando eu cor meus pr6prios olhos
Fitar o Sol Divino face a face ...
("Fe" Sonetos 25)
En este soneto la poeta aprovecha el sistera de las relaciones de parentesco como
red metaforica que instaura un ordenjerarquico entre ella misma y valores espirituales
abstractos. Igualmente la traumAtica orfandad de la Madre Maria Jose se proyecta en
instancias en las que ella se presenta corno "hermana" o "hija" que ruega a los
destinatarios de su invocaci6n potica que le sirvan de madre o padre. Al trabar
relaciones de parentesco con figuras clasicas del mundo religioso, Ia Madre Maria Jose
crea, a nivel ternAtico, zonas de familiarizaci6n con lo sagrado repitiendo asi la
afirmaci6n de Santa Teresa de que lo divino se prefigura en los hechos sencillos de Ia
vida (Peers 97).2 Por otra parte, en Ia Madre Maria Jose, estos temas claramente
elementales se enuncian por medio de un rigoroso sistera estrofico y de la mdtrica
convencional. Tal control de la estructura lirica sugiere tanto el deseo de reordenar su
experiencia interior, como pone de manifiesto su clara afinidad con el proyecto poetico
del Parnasianismo. 3
2 Aunque aqui se use la biografia de la Madre Maria Jose como forma de explicar la reiteracion
en su escritura de tratamientos liricos de las relaciones de parentesco, otra interpretacion de tal
practica se puede extraer del concepto weberiano de "fraternidad religiosa" [religious
brotherliness-la adopcion de lazos familiares simbolicos entre individuos que pertenecen a
una comunidad religiosa dada. La vision weberiana de la etica de Ia fraternidad como
mecanismo que ofrece "protection against symbolic incest" es fundamental para que se
comprendan aspectos eroticos del discurso mistico. Weber considera que en vez de expresar un
erotismo que le es inherente, el discurso mistico, en verdad, simplemente basa su gramatica en
los elementos que componen la esfera erotica, ya que, como afirma el sociologo aleman, lo
erotico es proscripto de Ia cultura religiosa, por considerarselo "enemigo del asceticismo"
(Weber, The Sociology 237).
'El Parnasianismo brasileflo empez6 a darse a conocer hacia fines del siglo XIX y mantuvo su
robustez hasta por lo menos las dos primeras dacadas de este siglo. Su paladin, el poeta Olavo
Bilac, introdujo las ideas de Theophile Gautier en Brasil y lider6 una intensa cruzada en defensa
del rigorismo formal en la poesia. Sin embargo, Ia hegemonia del pamnasianismo terming porIlevar a la poesia brasilenla al estancamiento, culminando en una cierta vulgarizacion del arte
poetico. Los poetas de la vanguardia brasilenia, o sea los modemnistas, rechazaron sistemflticamente
esta tendencia en los aflos veinte. El poeta Manuel Bandeira, quien mantuvo una circunstancialasociacion con el grupo modernista, fue uno de los mayores admiradores de la Madre Maria Jose,
y le aconsej6 librarse de los excesos del formalismo, al iniciarla en Ia tacnica vanguardista de
la composicion en verso libre.
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Al igual que para San Juan de la Cruz, el misticismo fue para la Madre Maria Jose
un elemento que s6lo esporAdicamente forma parte de su vida literaria. Uno de los
uinicos episodios de contenido mistico que lleg6 a reportar ocurri6 en 1940, mientras
convalecia de una larga enfermedad. En el huerto del convento, junto a la enfermea
donde reposaba, la monja vio un gran pajaro con rasgos de pelicano, e inmediatamente
lo asoci6 a la figura del espiritu santo. Mas tarde, ella compuso un relato en prosa
potica describiendo el evento, e incluyendo en su tratamiento imagenes que aluden a
la union mistica ( Vopara Deus 44). El poema, titulado "Ao divino pelicano," marca
Ia iniciaci6n de Ia Madre Maria Jose en Ia practica del verso libre forma que mas tarde
pas6 a utilizar en piezas largas y discursivas (Bandeira, "Prefacio" 13). "Ao divino
pelicano" es un himno devocional en el que se funden modalidades retgricas comple-
mentarias, como las de la suplica y del panegirico.
Moldeado por imagenes que denotan sometimiento y fusion, cuando por ejemplo
se dirige a Jesus con invocaciones en tono ritualistico ("[d]eixa-me beber teu sangue",
"mergulha-me em ti", "purifica-me", "[p]enetra-me corn teu perfume") el poema
presenta diferentes instancias de hibridizacion y entrelazamiento del orden humano y
sagrado. Pero, paradgjica y simultAneamente, se dramatiza en el texto el deseo
permanente de alcanzar Ia uni6n que se acaba de lograr. De ahi que el poema exhiba
latensi6n permanente entre, por un lado, expresiones de anhelo, y, por otro, la ansiedad
de perder lo que no se cree haber conquistado.
En muchos aspectos, la poesia de Ia Madre Maria Jose se sitha en el marco de Ia
literatura monastica medieval. Jean Leclercq nos explica que dicha literatura se
caracteriza sobre todo por Ia extrema estabilidad de sus generos, guardando los monjes-
escritores una reverencial fidelidad a sus modelos, es decir, las obras de los Padres de
Ia Iglesia y los clAsicos. Otra caracteristica de esta tradicion es la simplicidad de sus
temas y estilo. A este respecto, afirma Leclercq que "monastic literature always retains
[...] the same absence of complexity. Its motto remains sancta simplicitas" (190).
La obra de Ia Madre Maria Jose, igual que su vida, se dej6 regular por el rigido
ascetismo carmelita, constituyendose predominantemente de temas limitados y formas
poeticas estables. En el acto mismo de escribir, la monja brasilefia tambidn procedi6
con estricta economia. Se negaba a desperdiciar papel y, en vez de cuadernos, usaba
sobras de papel blanco o pedacitos de papel de envolver. En las largas horas que pasaba
escribiendo se sentaba en el suelo de su celda, usando como escritorio una pequefla
tabla de madera (Sciadini 151). Su austera rutina de trabajo era Ia prueba de que se
preservaba en su comunidad la ascetica tradicion devocional establecida por Santa
Teresa.
Como suelen hacer algunos misticos y escritores de inspiracion religiosa, la Madre
Maria Jose busc6 despersonalizar su produccion literaria, rechazando cabalmente la
idea de propiedad intelectual subyacente a la condicion de autor. Al hacerlo terming
por "desposeer" sus propios textos. Su negligencia intencional en reunir u ordenar a
sus manuscritos Ilev6 a que muchos de ellos se perdieran, fueron tirados o rasgados
(Sciadini 51). En la escritura de edificacion espiritual que produjo, la Madre Maria
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Jose, al modo de los monjes medievales, parece haber buscado "to construct the
Church, the body of Christ" (Leclercq 194).
La poeta sigui6, tanto a nivel doctrinal coro retorico, ci precepto carmelita de la
"hurildad," a cuya defensa Santa Teresa se dedic6 en sus primeros escritos.
Especificamente la idea de la hurildad se presenta en sus textos al modo de tropo o
elerento poetico que al fin contribuye para que la voz lirica se debilite, exaltando con
ello a sus clasicos precursores espafioles. Dedica a Santa Teresa un himno -en
celebraci6n al 15 de octubre, dia de la santa patrona de Espafa- compuesto en
cuartetos endecasilabos precisos. Algunas de sus mss significativas estrofas son
sobremanera laudatorias, coro por ejemplo,
J6ia da Espanha, gl6ria do Carmelo
Santa Madre, serafica Teresa,
Sempre foi nesta vida vosso anelo
A gloria do Senhor, sua grandeza.
Entre V6s e Jesus houve porfia,
Luta de aror e generosidade:
Vosso cora9Ao nobre respondia
A cada dor corn nova caridade.
Mas, enfir, cara Mae, foste vencida .
Quern supera de urn Deus a Onipotencia?
Da rao de ur Serafirn cais ferida
No mar perdida da Divina Essencia.
Ah! foi que Deus vos conservou cativa
Do corpo, enquanto foste necessaria,
-Senpre rnorta de arnor e sernpre viva-
Suspirando qual rola solitaria.
0' serafica pornba prisioneira,
Santa Madre Teresa, niveo lirio,
Oh! corno voais a vosso Deus ligeira
Do arnor levando a palrna do rnartirio!
Dai-nos o arnor, o zelo, a penitencia,
A ora9ao que quereis das Carrnelitas
Na estrada da hurnildade e da obediencia
Guiai-nos, 6oMWe, corn vossas rnaos benditas.
("Na festa de nossa Santa Madre Teresa", Festas do Carmelo 78-80)
Dicha pieza, que encierra en unas pocas estrofas instancias claves de la hagiologia
de Santa Teresa, tiene corno proposito recalcar los signos de su leyenda y asi inscribir
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a la santa espafiola en el orden de lo sagrado. Para eso, la Madre Maria Jose aprovecha
la escena de la transverberaci6n como momento en que se dramatizaunasagradabatalla
cuya conclusion es la "pdrdida" o inclusion de Teresa en la esencia divina.4 Calificada
de j6ia de Espanha," el lado humano de la santa patrona de ese pais queda solo muy
brevemente delineado (estrofa 4). La naturaleza humana de Teresa se configura
entonces en imSgenes de tono melanc6lico como la "rola solitaria, cativa do corpo
suspirando," alusiva a los obstaculos que el cuerpo fisico impone a la bhsqueda de la
transcendencia. El resto del poema subraya los atributos sagrados de Santa Teresa.
La figura de Ia santa emerge como una suerte de deidad, ala que se glorifica atraves
de referencias a los simbolos que forman su leyenda: la "palma" de la virginidad; el
lirio blanco de la pureza espiritual; el "serafin" de la escena de la transverberacion.
Ir6nicamente, en la obra de la Madre Maria Jose Ia amplificacion del culto a Santa
Teresa parece indicarnos una peculiar inversi6n de papeles. Asi como la ilustre
espanola homenaje6 en su autobiografia a heroes de la tradicion catolica como San
Agustin, Ia monja brasilefia, a su vez, reverencia a Teresa, adoptando para si una voz
de autodesprecio que es tipica de la santa. Este proceso de sumision se puede analizar
a partir del concepto weberiano de "retribuci6n de gracias" (Weber, The Sociology
162).5 En la Madre Maria Jose esta economia retributiva se procesa a traves del
intercambio de valores espirituales; es decir, sus votos de humildad y subordinacion en
realidad contienen un elemento de autoexaltaci6n, puesto que marcan una relacion de
equivalencia entre ella y Santa Teresa.
La poeta dedic6 tambidn a San Juan un poema: un himno en estrofas de ocho
versos titulado "Canto de nosso pai Sao Joao da Cruz," en el cual ci ritmo es cl elemento
fundamental. La canci6n empieza con un estribillo de caracter encomiistico y luego
cambia a una serie de estrofas de tono suplicante. En ellas se repite la dinamica del
sistema de "retribuci6n de gracias," en el que el sujeto de Ia enunciacion se desvalora
al compararse con Ia figura del legendario santo y poeta:
Meu pai querido






4 L trasverberacion es el famoso pasaje de La vida, eternizado en la escultura de Bemnini, en que
la mistica espaflola es herida por el dardo de un querubin que le traspasa ei corazon. Esta escena
es generalmente vista como cargada de sentido erotico.
5Se advierte la dinamica de este proceso en la perplejidad de Santa Teresa hacia San Pedro de
Alcantaray en Ia fascinacion de San Juan por los patriarcas y martires de la Iglesia. En esos casos
el esquema "retributivo" de Weber muestra que el poder espiritual se concede solo a aquellos







0 fogo em que ardes
Qual Serafim,
Venha a meu peito,

















(Festa do Carmelo 95-8)
Tal vez porque en sus escritos San Juan trate de sistematizar la experiencia mistica,
minimizando los aspectos ma's inmediatamente sobrenaturales, la monja 10 representa
en tonos menos efusivos que los utilizados al celebrar a Santa Teresa. Las pocas
hipdrboles del himno se concentran en torno a la simbologia del "fuego", elemento
fundamental en la "Llama de amor vivo" (San Juan de la Cruz 263), lo que nos lieva
a concluir que este poema es el subtexto del "Canto".
Se nota en la poesia de la Madre Maria Jose una tendencia general a la exaltacion
en forma de panegiricos de figuras religiosas, o de la espiritualidad como valor
absoluto. Sus poemas entonces se sobrecargan de manierismos laudatorios, Jo que
contribuye en gran medida a su ilegibilidad para un publico secular. Asi, a pesar de que
sus escritos poseen evidente fuerza podtica, musicalidad y belleza, su nombre continua
ausente en antologias o estudios criticos. Su virtual olvido se puede explicar como
funcion del exceso de religiosidad en su poesia o como resultado de su propio esfuerzo
en permanecer anonima. Su mensaje, tras haber sido transmitido a las monjas a quienes
se dirigia, dej6 de circular a falta de poseer otros valores que no fueran su mera
utilizacion programAtica a nivel religioso.
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La religiosa brasilenia escribi6 sobre todo motivada por un fuerte sentido de mision
-la de finalizar el proyecto de implantacion en Brasil de la orden carmelita y con ello
vincular el convento de Santa Teresa en Rio a su base historica en Espana (Sciadini 66-
7). Parad6jicamente, su poesia "centrada en Cristo," como observ6 Bandeira, termina
por constituirse en una suerte de zona de exclusi6n. Su algo fantica exposicion de la
fe se evidencia en el soneto "Louco de amor." En el, Ia Madre Maria Jose reactiva ta
clsica doctrina erasmiana -igualmente reavivada por Santa Teresa y por la teologia
de la contrarreforma- segun la cual el cristianismo puro se percibe como locura desde
la perspectiva secular. La poeta entonces intensifica el ideario del teologo holandes a
traves de ap6strofes suplicatorios y en exagerado tono de anhelo: "Da-me atua loucura,
6 meu touco, 6 meu Deus" (Sonetos 19).
Tambien en et himno anteriormente mencionado, "Na festa de nossa Santa Madre
Teresa", la Madre Maria Jose recalca las nociones teresianas de la "vida como guerra"
y, particularmente, de la vida monastica como batalla contra el mundo. En el cuarteto
que sigue describe, con imagenes de clara connotacion militarista, los propositos
subtimes de la vida conventual:
Os nossos muros sao trincheiras
Os nossos Habitos, br6queis
As Carmelitas sao guerreiras
Que a Jesus rendem os infieis.
(Festas do Carmelo 85)
Como ya afirmamos previamente, en Ia poesia de Ia Madre Maria Jose, Santa
Teresa representa tanto la esencia de to sagrado como el modelo a ser imitado. El valor
suplementario que la monja espafloa adquiere en la obra de su continuadora americana,
refleja aun otro principio teresiano, el de Ia diferenciacion absoluta entre los religiosos
y los santos. Santa Teresa, en su autobiografia, establece dos distintas actitudes
devocionales -imitacion y contemplacin- segun las cuales sus religiosas se deben
comparar con figuras ejemplares del cristianismo. En su poesia, Ia Madre Maria Jose
restaura tat esquema jerarquico al presentar a Santa Teresa alternativamente como
modeto a imitarse o como objeto mAximo de Ia contemplacion. Cuando la escritorabras ilefia dramatiza el episodio de la transverberacion resalta la simbotogia de la batatla
sagrada. Tat escena adquiere entonces rasgos de evento casi mitotogico.
Tras haber escrito, algunos afios antes, "Na festa de nossa Santa Madre Teresa"
poema en el cual Ia transverberacion, aunque figura como etemento dlave, es solo uno
entre otros eventos de ta hagiotogia teresiana- ta Madre Maria Jose compuso otra
cancion en forma de parafrasis podtica exctusivamente en torno at famoso episodio. El
poema, titutado "Transverberacfio" (63-5), es enteramente fetl a la descripcion que
Santa Teresa hace de esta escena en La vida. En et poema, ta santa recibe atributos
hiperboticos y heroicos que ta definen como "sagrada amante", y que se asemeja a "urn
fogo ardente, quase agonizante de gozo e amor". Desde et punto de vista retorico, Ia
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composici6n sigue en general un orden bastante esquematico, valiendose del discurso
indirecto libre como elemento estructural dominante. Pero sus versos finales resultan
mais elaborados. En ellos, al abandonar la forma discursiva en favor de tonos vocativos
mas densos, la poeta sigue la tecnica parnasiana de cierre lirico centrada en conclusio-
nes grandiosas, a la vez que la voz suplicatoria del narrador comunica su deseo de imitar
o igualarse a la figura central del poema. Al fin del texto se invierte tambien el rol de
Santa Teresa en la escena. En vez de la tragica figura que se deja herir por un angel,
la santa se convierte en la que tiene el poder de herir a su discipula americana. Por
consiguiente, se altera la leyenda de Santa Teresa, cambiindose su funcion pasiva a Ia
de potencial agente del orden de lo sagrado.
O Mae, por tua bendita
Transverberacao,
A esta filha Carmelita
Fere o coracao.
Como puro objeto de contemplaci6n, Santa Teresa alcanza en su poesia una
posicion equivalente a la de Cristo y se circunscribe a ambos en un nacleo de estricta
interrelaci6n. En el soneto "Visao de Nossa Santa Madre Teresa de Jesus", la poeta
produce una version de otra famosa visi6n en que Santa Teresa sorprende a un nifo en
el claustro y lo reprende con vigor:
Quem s tu, que violaste a clausura sagrada?
-E toi quem s? -pergunta o infante corn firmeza.
'Teresa de Jesus', torna a monja admirada.
-Pois eu, o infante diz, sou Jesus de Teresa.
(Sonetos 18)
En el terceto final, el modo retorico circular -que se obtiene con el uso del caso
posesivo simultaneamente aplicado a Jesu~s y a Teresa- reemplaza la jerarquia entre
Dios y la santa, estableciendo entre ambos un nexo a la vez inextricable y transitivo.
Solamente que, en el proceso de aproximacion de Teresa y Jesuis se pierde la voz misma
de Ia Madre Maria Jose, la cual, a fuerza de su obsesion por exaltar a los sujetos
trascendentes de su poesia, parece desaparecer.
Los pocos criticos brasilef'os actuales en enterarse de Ia obra literaria de la Madre
Maria Jose prefirieron no plantear el tema del desaparecimiento de su voz lirica, o de
examinar el peso extraordinario de la figura de Santa Teresa en su poesia, hecho que
seguramente contribuy6 para silenciar su propia voz. Tal vez a causa de que hay un
proceso pendiente de canonizacion suya, los que escribieron sobre ella se fijaron sobre
todo en aspectos de su obra que resaltan su piadosa y optimista imagen de monja.
Al final de su vida, acometida de profundo agotamiento y duda -temas magis-
tralmente planteados por Santa Teresa en La vida- Maria Jose registr6 en algunos
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apuntes detalles sobre una crisis espiritual que estaba viviendo, pero a su letra ya no se
Ia podia descifrar. Irdnicamente, al contrario de su precursora, cuyo renombre deriva
en gran parte de los relatos que hizo de sus conflictos religiosos, la Madre Maria Jose
-siguiendo al fin de su vida, quizis sin quererlo, el precepto carmelita de la
sumisi6n- contribuy6 a que su nombre se borrara de la historia literaria brasilefa
reciente, al dejar ilegible la narraci6n de su crisis espiritual.
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